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   Abstract 
 
The article is about the theme of fortune and of destiny in the biblical world. It takes the 
historical and religious, philological, literary and theological aspects into account. These aspects 
go through the age of the old and New Testament. Even if the Bible doesn’t give great 
importance to these themes, they were well known in the culture of the Jewish people, that 
had compared themselves to the religion and to the culture of their neighbours, and, since the 
Hellenistic period to the Greek and roman culture. From this research interesting particulars 
come to light, according to which the idea of fortune, destiny and fate are involved in the 
ceremonies of the temple of Jerusalem, in the ecclesiastical feast days and in the choice of 
Apostle, who stood in for Judas. 
 
Der Artikel geht um das Thema des Schicksals, des Glücks und Geschicks in der biblischen 
Welt. Er zieht die Historischen und religiösen, philologischen, literarischen und theologischen 
Aspekte in Betracht. Diese Aspekte machen die Epoche des Alten und Neuen Testaments 
durch. Obwohl die Bibel diesen Themen keine Wichtigkeit gibt, waren sie in der Kultur des 
hebräischen Volk anwesend. Das hebräische Volk ist mit den Religionen und den Kulturen der 
Völker in der Nähe, und besonders von der hellenistischen Zeit mit der griechischen und 
romanischen Kultur gegenübergestellt. Von dieser Nachforschung gehen interessanten 
Einzelheiten hervor, in der die Begriffe des Glücks, des Geschicks und des Schicksals werden 
in den Feiern des Tempels von Jerusalem, in den liturgischen Festfeiern und in der Wahl des 
Apostels, der Judas ersetzte, verwickelt. 
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«La Bibbia ed Omero sono i due gran fonti dello scrivere,  
 dice l’Alfieri nella sua Vita. Così Dante nell’italiano, ec.  
 Non per altro se non perch’essendo i più antichi libri,  
 sono i più vicini alla natura, sola fonte del bello,  
 del grande, della vita, della varietà». 
 (G. Leopardi, Lo Zibaldone, n. 1028) 
 
La storia del patriarca Giacobbe comprende un episodio che a noi risulta 
alquanto curioso. Egli aveva due mogli: Lia, che aveva gli occhi smorti (cf. Gen 
29,17), e Rachele, «bella di forme e avvenente d’aspetto» (ivi). Giacobbe amava 
Rachele più di Lia (cf. Gen 29,30), perciò «il Signore, vedendo che Lia veniva 
trascurata, la rese feconda, mentre Rachele rimaneva sterile» (29,31). Lia partorì 
in successione Ruben, Simeone, Levi e Giuda. Ognuno di questi nomi ha un 
“significato” secondo un’etimologia popolare basata sulle assonanze. Ad 
esempio, Ruben, re’ûbēn, è spiegato così: «Il Signore ha visto la mia 
umiliazione» (Gen 29,32), giocando con la somiglianza del suono 
dell’espressione rā’āh be‘onyî (“ha visto la mia umiliazione”). È a questo punto 
che Rachele – o, come la chiama Leopardi nell’Inno ai patriarchi, la «vezzosa 
Labanide» – passa al contrattacco: rimprovera Giacobbe che non gli dà figli – 
meritandosi da lui una risposta opportuna1 – e gli concede in moglie la sua 
schiava Bila, da cui nacque Dan, perché il Signore le aveva fatto giustizia 
(dānannî: Gen 30,6). Poiché Bila partorì anche un altro figlio, Neftali, Lia si 
allarmò e diede la sua schiava Zilpa in moglie a Giacobbe, che partorì un figlio 
al quale impose il nome di Gad, commentando con l’espressione begād (“per 
fortuna”: Gen 30,11). 
Abbiamo cominciato con questo racconto, per dire che l’idea di fortuna 
non è del tutto estranea al mondo biblico, benché non sembri molto presente per 
“ragioni teologiche”. Ciò è dovuto al particolare processo redazionale al quale è 
stata sottoposta la Bibbia ebraica, che è una riscrittura della storia d’Israele per 
confermarne l’identità etnico-religiosa, e del Nuovo Testamento, che fu redatto 
per rispondere all’esigenza di evangelizzare, senza per questo trascurare di 
confrontarsi con la cultura del proprio tempo. Ci mettiamo, allora, sulle tracce 
della fortuna, guardando agli ambiti in cui si colloca il complesso e variegato 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1 Gen 30,2 dice: «Tengo forse io il posto di Dio, il quale ti ha negato il frutto del grembo?». 
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mondo biblico, dal quale nascono alcuni temi che saranno dibattuti nei secoli 
successivi e che avranno riflessi anche nella storia letteraria dei vari popoli 
europei. 
 
1. Il termine gād e la divinità semitica della fortuna 
 
Abbiamo individuato il termine gād, che è trasversale a non poche lingue 
semitiche occidentali, molto probabilmente derivante dalla radice gdd, che vuol 
dire “tagliare” o, secondo altri, “irrompere”2. Oltre che singolarmente, gād 
compare anche come parte di nomi nei testi della città di Mari, di Ugarit, nonché 
in testi e iscrizioni in lingua fenicia e punica, aramaica, nabatea e dell’area 
siriana, araba ed etiopica. Questo fenomeno non è estraneo all’ebraico: in Nm 
13,10-11 sono ricordati due uomini, Gaddièl (gaddî’ēl) della tribù di Zabulon, e 
Gaddì (gaddî) della tribù di Manasse; quest’ultimo nome ricorre anche in 2Re 
15,14 e 17 nella forma Gadì (gadî). Si aggiungano le molteplici attestazioni 
negli ostraka di Samaria del nome gadjāw3. Il significato non è difficile da 
individuare: gaddî’ēl sta per “la mia fortuna è Dio”, come gadjāw per “la mia 
fortuna è Jhwh”, mentre gaddî/gadî sono nomi ipocoristici, cioè abbreviati 
perché mancanti del nome di un dio. La loro forma dovrebbe essere, quindi, 
questa: “la mia fortuna è NN (nome di un dio)”, come i due precedenti. 
Sulla base di Gen 30,11, si ritiene che in epoca arcaica si considerasse la 
fortuna «come una potenza o un destino, senza per questo identificarla con 
“Dio”»4. In realtà, un dio con questo nome è attestato in vari luoghi, iniziando 
da Emar, antica città amorrea situata su una grande ansa sulla riva destra a metà 
del fiume Eufrate. Nel suo pantheon troviamo appunto Gad, insieme ad altre 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
2 A sostegno del primo significato, cf. K.-D. SCHUNK, gād, in Grande Lessico dell’Antico 
Testamento, vol. I, col. 1877, mentre per il secondo cf. O. BAUERNFEIND, tugcavnw, in Grande 
Lessico del Nuovo Testamento, vol. XIII, col. 1451. 
3 Cf., ad esempio, H. DONNER - W. RÖLLING, Kanaanäische und Aramäische Inschriften, 3 voll., 
Wiesbaden 1962-1964, n. 184; cf. anche F. VATTIONI, I sigilli ebraici, in Biblica 50 (1969) 3, 357-
388, qui 374, dove sono segnalati altri luoghi in cui compare questo nome. 
4 SCHUNK, gād, 1879. 
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tipiche divinità del mondo semitico5. Questa divinità non è assente nemmeno nel 
pantheon degli ammoniti, un popolo confinante e nemico d’Israele, dimorante 
nell’attuale Giordania settentrionale. Di esso non si sa molto, se non attraverso i 
testi biblici e poche attestazioni epigrafiche, ma dagli antroponimi è possibile 
ricostruire i nomi di un buon numero di dèi6.  
In epoca più recente è attestato il culto al dio Gad nella celebre città di 
Palmira, la quale, già esistente fin dal XIX secolo a.C., divenne poi centro 
carovaniero importantissimo a metà strada tra Homs e l’Eufrate. Essa era 
fortemente esposta a influssi culturali e religiosi esterni, che la popolazione 
sapeva continuamente integrare con le proprie tradizioni. Gad corrispondeva al 
genio di un individuo, di un clan, di una città o di un qualsiasi luogo sacro: 
perciò, vi era Gad-Tadmor, cioè il genio di Palmira (il cui nome in aramaico è 
Tadmor), e Gad Taimi, la divinità tutelare di uno dei clan, i Bene-Bonna7. Al dio 
del fato G(n)d’ era reso culto anche ad Hatra8, oltre che tra la popolazione dei 
nabatei, i quali veneravano pure Sa‘bu (“fortuna”) e la dea del destino Manot9. 
Le divinità Gad e Manot sono attestate anche in un testo biblico 
postesilico, cioè Is 65,11. Ecco il versetto traslitterato e tradotto: 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
5 Questo sito archeologico si trova nella provincia siriana di Aleppo. Il nome attuale è Tell Meskene, 
scavato negli anni Settanta del secolo scorso da una spedizione archeologica francese prima che il 
sito fosse sommerso dalle acque del lago El Assad. Le tavolette cuneiformi ivi rinvenute, risalenti tra 
la fine del XIV e l’inizio del XII secolo a.C., sono in sumerico, in accadico, in khurrita e in ittita. Cf. 
P. XELLA, Religione e religioni in Siria-Palestina. Dall’Antico Bronzo all’epoca romana, Roma 
2007, 31-34. 
6 Cf. ivi 100. 
7 Cf. ivi 80-83; H. NIEHR, Il contesto religioso dell’Israele antico. Introduzione alle religioni della 
Siria-Palestina, Brescia 2002, 177-179; L. DIRVEN, The Palmyrenes of Dura-Europos: A Study of 
Religious Interaction in Roman Syria, Leiden 1999, 99-113. 
8 Cf. ivi 193. Oggi conosciuta con il nome arabo al-Chadr in Iraq, a 110 km a sud-ovest di Mossul, fu 
fondata nel III secolo a.C. e divenne un centro religioso e commerciale di notevole importanza. 
Resistette per molto tempo agli assalti dei romani e dei parti, finché i sasanidi non la rasero al suolo 
nel 240. Il sito è stato dichiarato patrimonio dell’umanità dall’Unesco. 
9 Cf. ivi 229. 
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we’attem ‘ozbê jhwh hašekēchîm ’et-har qādšî ha‘orkîm laggad 
šulchān wehamemal’îm lamenî mimsāk  
«Ma voi, che avete abbandonato il Signore, dimentichi del mio santo 
monte, che preparate una tavola per Gad e riempite per Menì la coppa 
di vino». 
Facciamo rilevare che Gad viene adoperato in toponimi: cf. Gs 11,17 («Dal 
monte Calak, che sale verso Seir, fino a Baal-Gad nella valle del Libano ai piedi 
del monte Ermon: catturò tutti i loro re, li vinse e li uccise»). Baal-Gad ricorre 
anche in Gs 12,7 e in 13,5, in quanto epiteto di Baal, come anche Gs 15,37: 
«Migdal-Gad».  
Il concetto di fortuna nell’Antico Testamento si esprime pure con il 
termine chajjm, “vita” ricca e felice, piena di “prosperità”10, a cui 
aggiungeremmo il concetto di “benessere” indicato da šālôm e da berākāh, cioè 
la “benedizione”11. Si tratta di beni che Dio concede e che donano la buona sorte 
all’uomo che ne è destinatario. 
Tornando a Is 65,11, confrontiamo la traduzione di questo versetto che si 
trova nella versione dei Settanta:  
uJmei`" de; oiJ ejgkatalipovnte" me kai; ejpilanqanovmenoi to; o[ro" 
to; a{giovn mou kai; eJtoimavzonte" tw`/ daivmoni travpezan kai; 
plhrou`nte" th`/ tuvch/ kevrasma.  
Qui daivmwn corrisponde a Gad e tuvch a Menì, ma in altri codici la successione è 
invertita, per cui tuvch corrisponde a Gad. Soltanto in questo versetto e in Gen 
30,11 ricorre nella Settanta il sostantivo tuvch, mentre è testualmente dubbia la 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
10 Cf. SCHUNK, gād, 1881-1882; ma anche H. RINGGREN, chājāh, in Grande Lessico dell’Antico 
Testamento, vol. II, col. 937. 
11 J. SCHARBERT, brk, in Grande Lessico dell’Antico Testamento, vol. I, col. 1701: «Nella mentalità 
magica esiste uno stretto collegamento tra la parola e la forza. Se applicato all’uomo, brk denota 
quasi sempre la pronuncia di alcune parole e formule che, se esistono le condizioni adatte e le parole 
sono state pronunciate in modo conforme alle regole, scatenano una forza che reca fortuna, 
prosperità, successo…». 
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sua ricorrenza in 2Mac 7,3712. Il motivo può essere imputato a ragioni di ordine 
teologico e di coerenza con i principi della religione ebraica. Meno sospettosi 
verso il vocabolo tuvch furono Filone d’Alessandria e Flavio Giuseppe, come 
vedremo più avanti.  
 
2. La Tyche e la Fortuna nel mondo classico 
 
Questi due rappresentanti della cultura giudaica, come gli autori del Nuovo 
Testamento, erano molto ben consapevoli che Tuvch era una divinità molto 
diffusa nel mondo ellenistico-romano, come lo era presso quei popoli vicini 
geograficamente alla Giudea, di cui abbiamo fatto già cenno13. Nella religione 
greca Tuvch era considerata la “personificazione” di virtù, forze o realtà 
cosmiche, umane o divine14. In Grecia essa divenne perfino oggetto di una 
questione: è davvero lei che colpisce chi vuole, donandogli una buona sorte e 
diventando Tuvch Swteivra, “Fortuna Salvatrice”, più forte di tutti gli altri dèi? 
È la domanda che si pone il grande poeta tragico Euripide, in almeno tre delle 
sue opere15.  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
12 La Vulgata traduce Is 65,11 così: «et vos qui dereliquistis Dominum qui obliti estis montem 
sanctum meum qui ponitis Fortunae mensam et libatis super eam». Invece, in Gen 30,11 si legge: 
«dixit feliciter et idcirco vocavit nomen eius Gad». Cf. A. PAUL, La Bibbia e l’Occidente. Dalla 
biblioteca di Alessandria alla cultura europea, Brescia 2009. 
13 Cf. l’ampio articolo di J. A. HILD, Fortuna, in M. CH. DAREMBERG - E. SAGLIO (curr.), 
Dictionnaire des Antiquités grecques et romaines, Paris 1877-1919, II/2, 1264-1277. 
14 Cf. U. BIANCHI, La religione greca, Torino 1992, 161; cf. W. BURKERT, La religione greca di 
epoca arcaica e classica, Milano 2003, 358. 
15 Cf. EURIPIDE, Ione 1512-1514: w\ metabalou`sa murivou" h[dh brotw`n kai; dustuch`sai kau\qi" 
au\ pra`xai kalw`", Tuvch, par j oi{an h[lqomen stavqmhn bivou («O tu, che hai già cambiato le vite 
di innumerevoli mortali, dando loro dei mali e poi concedendo di nuovo felicità, Tyche, a quale punto 
della vita siamo arrivati…»); Ecuba 488-491: w\ Zeu`, tiv levxw… povterav s j ajnqrwvpou" oJra`n… h] 
dovxan a[llw" thvnde kekth`sqai mavthn, yeudh`, dokou`nta" daimovnwn ei\nai gevno" tuvchn de; 
pavnta tajn brotoi`" ejpiskopei`n… («O Zeus, che dirò? Che guardi gli uomini? O che noi abbiamo 
ottenuto tale nozione inutilmente, falsamente, pensando che ci sia una specie di dèi, mentre è Tyche a 
sovrintendere in tutto sui mortali?»); Ciclope 606-607: h] th;n tuvchn me;n daivmon j hJgei`sqai 
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Essa non era nota a Omero, il quale adoperava, però, il verbo tugcavnw 
con il senso di “colpire” (cf. Iliade 4, 106) o, senza l’indicazione del bersaglio, 
con il significato di “aver successo”, “riuscire” (cf. Iliade 23, 466) e talvolta di 
“ottenere” (cf. Odissea 6, 290). In senso intransitivo, solitamente, vuol dire 
“trovarsi in una certa situazione” (cf. Odissea 14, 334), come in un’occasione 
favorevole. In tutti questi casi si riscontra la percezione che, oltre alle capacità 
umane, nel compiere un’azione occorre anche qualcos’altro, affinché essa vada a 
buon fine16. 
La Tuvch quale nome proprio compare per la prima volta in Esiodo, che in 
Teogonia 360 scrisse: Eujdwvrh te Tuvch te kai; jAmfirw; jWkurovh te 
(«Eudora e Tyche, Amfiro e Ocirroe»), inserendola quindi tra le ninfe Oceanine, 
le figlie di Oceano e di Teti, personificazioni di ruscelli e sorgenti. Di essa si 
occupò anche Aristotele a più riprese, ma è rimasta celebre la definizione data 
nella Fisica: 
Dh`lon a[ra o{ti hJ tuvch aijtiva kata; sumbebhko;" ejn toi`" kata; 
proaivresin tw`n e{nekav tou. Dio; peri; to; aujto; diavnoia kai; tuvch: hJ 
ga;r proaivresi" oujk a[neu dianoiva"17. 
Tra l’altro, suscita molto interesse che uno storico come Polibio, considerato 
solitamente “molto razionale”, citi non meno di 129 volte Tyche nelle sue 
Storie18.  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
crewvn, ta; daimovnwn de; th`" tuvch" ejlavssona («Oppure bisogna considerare Tyche come un dio, 
e gli dèi più deboli di Tyche»). La traduzione è nostra. 
16 Cf. BAUERNFEIND, tugcavnw, 1445-1446. 
17 ARISTOTELE, Fisica II, 5, (197a, 6ss): ARISTOTELE, Fisica, a cura di L. Ruggiu, testo greco a fronte, 
Milano 1995, 84-85: «È dunque evidente che la fortuna è causa accidentale nell’ambito delle cose 
che, per scelta, sono fatte in vista di qualcosa. Perciò pensiero e fortuna fanno parte del medesimo 
ambito, poiché non si dà scelta senza pensiero». Egli dedica al tema i capitoli dal 4 al 6 del libro II 
della Fisica, ma ritorna a occuparsene anche altrove. Per un approfondimento, cf. K. JOHNSON, Luck 
and Good Fortune in the Eudemian Ethics, in Ancient Philosophy 17 (1997) 1, 85-102. 
18 Cf. L. I. HAU, Tychê in Polybios: Narrative Answers to a Philosophical Question, in Histos 5 
(2011) 183-207; R. BROUWER, Polybios and the Stoic Tyche, in Greek, Roman, and Byzantine Studies 
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In epoca ellenistica furono numerose le città ad avere la propria specifica 
versione iconica della dea, che indossava generalmente una corona raffigurante 
le mura della città stessa19. Infatti, non solo ad Alessandria d’Egitto e ad 
Antiochia sull’Oronte, le grandi metropoli dell’Oriente ellenistico, era 
considerata perfino loro dea protettiva, ma anche di un fiorente centro urbano 
palestinese, Scitopoli – corrispondente all’antica Beth-Shean – essa era la 
patrona principale. In questo luogo le era molto probabilmente dedicato un 
tempio20 ed è stato ritrovato un pavimento mosaicato (VI secolo d.C.) dell’odeon 
della città, dove viene raffigurata al centro con la tipica corona turrita e con la 
cornucopia nella mano sinistra21. E non era l’unica, perché anche nelle altre città 
abitate da pagani in Palestina era molto vivo il culto a Tyche.  
A Roma la Fortuna – un’astrazione personificata22 – godeva di grande 
venerazione, che si riteneva fosse stata introdotta dal re Servio Tullio. Costui 
avrebbe dedicato alla dea, che lo amava e si diceva che entrasse in casa sua di 
notte attraverso una finestrella, ben 26 templi, ciascuno con diversa “epiclesi” o 
attributo. 
Essa era legata a tempi e luoghi d’applicazione, ossia era correlata a un 
luogo e a una giornata determinata in cui era avvenuto un fatto favorevole o 
sfavorevole23. Un esempio si può ricavare dallo storico Tito Livio, il quale 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
51 (2011) 111-132. 
19 Cf., ad esempio, C. M. EDWARDS, Tyche at Corinth (Plates 83-88), in Hesperia: The Journal of the 
American School of Classical Studies at Athens 59 (1990) 3, 529-542. 
20 Il dubbio è da addebitare al fatto che pure Dioniso era molto venerato, tanto da far aggiungere al 
nome Scitopoli quello di Nisa. 
21 Si tratta dell’unica città a ovest del Giordano appartenente alla circoscrizione politica detta 
Decapoli. Al centro di diversi episodi della storia biblica, essa assunse il nome di Scitopoli in epoca 
ellenistica, ma non se ne conosce il motivo. Cf. E. SCHÜRER, Storia del popolo giudaico al tempo di 
Gesù Cristo (175 a.C.-135 d.C.), edizione diretta e riveduta da G. Vermes, F. Millar, M. Goodman e 
P. Vermes, edizione italiana a cura di C. Gianotto, Brescia 1987, II, 185-189; 65ss; N. TZORI, Beth-
Shean, in E. STERN e altri, The New Encyclopedia of Archeological Excavations in the Holy Land, 
Jerusalem 1993, I, 227. 
22 G. DUMÉZIL, La religione romana arcaica, Milano 2001, 368. 
23 Ivi 53. 
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racconta che i prenestini speravano di approfittare della “fortuna del luogo” 
affrontando in battaglia i romani dove costoro avevano subito una pesante 
sconfitta ad opera dei galli presso il fiume Allia il 18 luglio 390/388 a.C., sicché 
da quel momento il 18 luglio era stato segnato nel calendario ufficiale romano 
quale dies nefastus24. 
D’altronde, proprio a Preneste, l’odierna Palestrina, era molto vivo il 
culto alla Fortuna primigenia, venerata sia dagli uomini come divinità 
vaticinante che dalle donne per la fecondità25. Le origini del culto sono narrate 
da Cicerone, secondo il quale negli annali di Preneste si riferiva di un cittadino, 
Numerio Suffustio, che aveva ricevuto in sogno più volte l’ordine di spaccare 
una roccia in un certo luogo. Spaccata la roccia, ne uscirono delle sorti incise su 
legno di quercia.  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
24 Questa sconfitta dei romani è narrata in TITO LIVIO, Ab urbe condita liber V, 38. Circa la 
convinzione dei prenestini, ID., Ab urbe condita VI, 28,7-29,1: «[7] Avendo in mente vani pensieri su 
vane cose, [i prenestini] avevano affidato le loro speranze alla fortuna del luogo (fortunae loci 
delegaverant spes suas). I romani, al contrario, ritenevano che dovunque si trovasse il nemico latino, 
sapevano bene che esso era quello che era stato vinto al lago Regillo e che avevano tenuto soggetto in 
pace disonorevole per 100 anni. [8] Quel luogo notevole per la memoria della sconfitta li avrebbe 
spinti a distruggere il ricordo dell’onta più che a farli temere che esistesse un qualche terreno 
sfavorevole alla loro vittoria (ne qua terra sit nefasta victoriae suae); [9] anzi, se gli stessi galli si 
fossero presentati in quel luogo, avrebbero combattuto come avevano combattuto a Roma per 
riconquistare la patria, allo stesso modo del giorno seguente a Gabi, quando fecero in modo che 
nessun nemico che era entrato nelle mura di Roma portasse a casa la notizia della fortuna propizia o 
avversa. [29,1] Con questi animi da entrambe le parti si giunse all’Allia. Il dittatore romano, dopo che 
i nemici si erano disposti di fronte e pronti alla battaglia, disse: Non vedi tu, Aulo Sempronio, che 
essi si sono schierati presso l’Allia confidando sulla fortuna del luogo (Videsne tu, inquit, A. 
Semproni, loci fortuna illos fretos ad Alliam constitisse)? Gli dei immortali non diano loro una 
sicurezza più certa o un aiuto più forte di questo». La traduzione è nostra. Circa la fortuna nelle opere 
storiografiche dell’epoca antica cf., ad esempio, C. P. T. NAUDÉ, Fortuna in Ammianus Marcellinus, 
in Acta Classica 7 (1964) 70-88; anche qualche storico di epoca tardoantica, ma non influenzato da 
un’ottica cristiana, assegna grande rilievo alla fortuna: cf. M. A. ELFERINKT, Tuvch et Dieu chez 
Procope de Cesaree, in Acta Classica 10 (1967) 111-134. 
25 Quest’ultimo aspetto fu rafforzato dal II secolo a.C. in poi a causa della fusione sincretistica con la 
dea-madre egizia Iside, alla quale erano riconosciute delle caratteristiche simili. 
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Quel luogo, presso il tempio di Giove bambino, ospitava una statua della 
dea Fortuna mentre allatta Giove e Giunone; inoltre, lì venivano estratte le sorti 
per ispirazione della dea Fortuna, perché vi avvenne un particolare prodigio: fluì 
del miele da un olivo, con il legno del quale fu poi costruita un’urna che 
custodiva tali sorti26. Altro importante luogo di culto a questa dea nell’ambito 
laziale era Anzio, alla quale il celebre poeta venosino Quinto Orazio Flacco 
dedicò l’Ode 35 del primo libro27. 
I suoi nomi erano molti. Ne ricordiamo alcuni: Fortuna Averrunca (che 
allontana la sventura); Fortuna Barbata (che accompagna la crescita dei ragazzi 
fino al raggiungimento della barba)28; Fortuna Publica Populi Romani (che 
protegge il popolo romano); Fortuna Huiusce Diei (fortuna del giorno presente). 
Varie e distribuite in quasi tutti i mesi dell’anno erano le feste: ad esempio, il 15 
dicembre si celebrava la Fortuna Redux, che proteggeva i combattenti e li 
faceva tornare a casa vittoriosi; il 6 luglio la Fortuna Muliebris (per le donne)29; 
sul Quirinale si festeggiava la Fortuna Primigenia in Colle il 13 novembre, la 
Fortuna Publica Populi Romani in Colle Quirinali il 25 maggio, Fortuna 
Publica Citerior in Colle il 5 aprile. Queste, e le altre feste, erano celebrate nei 
diversi templi di cui era costellata Roma. E non mancavano nelle città 
provinciali: si pensi al tempio della Fortuna Augusta a Pompei. 
Concludiamo quest’incompleta rassegna ricordando tre celebri massime 
riguardanti la fortuna. La prima, attribuita ad Appio Claudio Cieco, recita: Faber 
est suae quisque fortunae (“ciascuno è artefice della propria fortuna”); la 
seconda dice: Fortuna enim caeca est: iustitiam ignorat, misericordiae non 
obtemperat, saepe inimicitiarum livorisque causa est (“la fortuna infatti è cieca: 
ignora la giustizia, non si sottomette alla misericordia, è spesso causa di 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
26 Cf. MARCO TULLIO CICERONE, De Divinatione XLI, 85-86.  
27 Per approfondimenti, cf. C. BELTRÃO DA ROSA, Necessitas, Fortuna e Virtus em Horácio, in 
Alétheia. Revista de estudos sobre Antigüidade e Medievo 2 (2009) 2 [http://www.revistaaletheia.com 
/page_8.html - visitato il 31-8-2012]. 
28 La dea Fortuna barbata è ricordata in AGOSTINO, De civitate Dei IV, 11 e VI, 1,4: Nuova Biblioteca 
Agostiniana V/1, 272-273 e 412-413. 
29 Cf. ivi IV, 19: ivi 282-283.  
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inimicizia e di odio”). Si tratta di due differenti concezioni della fortuna, che 
colgono due aspetti di tale realtà: essa è insieme qualcosa che ci si può costruire 
con il proprio merito o demerito, ma pure qualcosa di imprevedibile e “casuale”. 
La terza si trova in Eneide X, 284, quando Turno invita i suoi compagni ad 
attaccare Enea con le parole audientis fortuna iuvat, “la fortuna aiuta coloro che 
osano”30, più conosciuta in questa versione: Audaces fortuna iuvat. 
Senza voler pronunciare giudizi di merito, ci piace riportare quanto 
affermò Agostino in un simpatico passo del De civitate Dei, dove pone in risalto 
le “incongruenze” di tale credenza così tipica e radicata nella religiosità romana:  
«Ma cosa significa che anche la fortuna è considerata e adorata come dea? 
Sono forse diverse felicità e fortuna? Sì, perché la fortuna può essere anche 
cattiva, se invece è cattiva la felicità non è più felicità. In verità noi siamo 
costretti a pensare che tutti gli dèi dell’uno e dell’altro sesso (se hanno un 
sesso) non possano essere che buoni. Lo afferma Platone, gli altri filosofi e i 
migliori uomini politici [Platone, Fedro 246d. 247a. 253ac; Epicuro, in 
Cicerone, De nat. deor. 2, 17, 45-46; Plotino, Enn. 3, 2, 4]. In quale senso 
dunque la dea Fortuna ora è buona ora è cattiva? Forse che quando è cattiva 
non è più una dea ma si muta in un demone maligno? Quante sono dunque 
queste dee? Tante, quanti gli uomini fortunati, cioè quante le buone fortune. 
Infatti poiché gli sfortunati sono simultaneamente moltissimi, cioè in un 
unico tempo vi sono molte cattive fortune, forse che la fortuna, se fosse la 
stessa, sarebbe simultaneamente buona e cattiva, una cosa per questi e 
un’altra per quelli? Oppure lei che è dea è sempre buona? Dunque essa stessa 
è anche Felicità. E allora perché si usano nomi diversi? Ma questo può 
passare, perché si può indicare una medesima cosa con due nomi. Ma perché 
diversi i tempietti, diverse le are, diversi i misteri? La ragione è, rispondono 
[Seneca, Ep. 91, 4-7; Plutarco, Quaest. rom. 74], che la felicità è riservata ai 
buoni perché meritata in precedenza; la fortuna invece, quella che è 
considerata buona, sopraggiunge fortuitamente agli individui buoni e cattivi 
senza alcun riguardo al merito. Per questo appunto si chiama fortuna. In qual 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
30 Audentis è participio presente plurale del verbo audere, forma arcaica di audentes. 
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senso dunque è buona se senza alcun criterio sopraggiunge ai buoni e ai 
cattivi? E perché è adorata se è così cieca che, imbattendosi nell’uno o 
nell’altro indiscriminatamente, oltrepassa i propri adoratori e si attacca ai 
propri denigratori? Ché se i suoi adoratori riescono a farsi notare e amare da 
lei, già si attiene al merito e non sopraggiunge fortuitamente. Ed in che cosa 
si ha la definizione della fortuna? Perché è stata denominata dagli eventi 
fortuiti? Non giova quindi nulla adorarla se è fortuna. Se poi sa discernere i 
propri adoratori, nel giovar loro non è fortuna. Ma forse Giove la manda 
dove vuole. Allora sia adorato lui solo. Fortuna infatti non può disobbedire al 
comando e all’ingiunzione di andare dove egli vuole. Oppure l’adorano 
soltanto i malvagi che non vogliono avere meriti con cui è possibile invocare 
la presenza di Felicità»31. 
 
3. La fortuna nel giudaismo? 
 
L’excursus sulla fortuna nel mondo classico aveva lo scopo di richiamare i dati 
essenziali del contesto con cui dovevano confrontarsi i giudei che vissero 
nell’epoca ellenistico-romana. Tra questi è da annoverare un fine intellettuale 
come Filone d’Alessandria, uno storico come Flavio Giuseppe e i vari gruppi 
religiosi come i farisei, i sadducei e gli esseni, che dominarono l’ambiente 
religioso palestinese fino al traumatico termine della prima guerra giudaica (70 
d.C.). 
Iniziamo da Filone, che talvolta adopera tranquillamente tuvch e tugcavnw 
insieme32; in qualche brano sembra perfino avvicinarsi a un’idea della Tuvch 
personale:  
«Chi non ha subito uno sgambetto? Fortunato quello cui non è toccato più 
volte. A chi non ha teso insidie la sorte, prendendo fiato e raccogliendo le sue 
forze (tivni d j oujk ejfedreuvetai hJ tuvch diapnevousa kai; sullegomevnh 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
31 AGOSTINO, De civitate Dei IV, 18: Nuova Biblioteca Agostiniana V/1, 280-283. 
32 Cf. FILONE, De virtutibus 122: F. H. COLSON (cur.), Philo, vol. VIII, Cambridge (MA) - London 
1968, 236.  
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rJwvmh"…), per agguantarlo e portarselo via subito, prima che egli abbia avuto il 
tempo di prepararsi?»33.  
Eppure, altrove si discosta dall’opinione che ne hanno i suoi contemporanei34, 
asserendo che invece di fortuna bisognerebbe parlare di Logos divino: «Il Logos 
divino danza in tondo, e la maggior parte degli uomini lo chiama fortuna»35.  
Nel giudaismo dalle varie anime di quel periodo, però, emergeva un altro 
tema solo in parte affine a quello della fortuna. Si tratta del rapporto tra la libertà 
dell’uomo e l’onnipotenza di Dio, all’interno del più generale problema 
riguardante la necessità della salvezza, a causa della presenza del male nel 
mondo36. Un libro come il Siracide, ad esempio, pur cosciente della difficoltà 
d’individuare la causa del male compiuto dall’uomo, ritiene che quest’ultimo 
non perda il “libero arbitrio” – già presente nella teoria delle “due vie”, quella 
del bene e della vita e quella del male e della morte di Dt 30,15 –, come invece 
aveva sostenuto il Libro dell’Astronomia con la famosa immagine delle “tavole 
celesti”, sulle quali si trova scritto tutto il corpus di leggi che governa il mondo, 
insieme alla storia dell’intera umanità e delle singole persone37.  
Il giudaismo apocalittico, come quello di Qumran, mostrò preferenza per 
il predeterminismo in seguito a un’impostazione dualista del pensiero, così come 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
33 FILONE, De somniis 2, 146: F. H. COLSON - G. H. WHITAKER (curr.), Philo, vol. V, Cambridge 
(MA) - London 1968, 508. 
34 Cf. FILONE, Legatio ad Gaium 1-6: Legatio ad Gaium: F. H. COLSON (cur.), Philo, vol. X, 
Cambridge (MA) - London 1971, 2-5. 
35 FILONE, Quod Deus immutabilis sit 176: «coreuvei ga;r ejn kuvklw/ lovgo" oJ qei`o", o}n oiJ polloi; 
tw`n ajnqrwvpwn ojnomavzousi tuvchn»: F. H. COLSON - G. H. WHITAKER (curr.), Philo, vol. III, 
Cambridge (MA) - London 1968, 96. 
36 Cf. le interessanti considerazioni in G. BOCCACCINI, Il medio giudaismo. Per una storia del 
pensiero giudaico tra il terzo secolo a.e.v. e il secondo secolo e.v., Genova 1993, 67-77; P. SACCHI, 
Storia del Secondo Tempio. Israele tra VI secolo a.C. e I secolo d.C., Torino 1994, 302-329. 
37 Su questo testo, cf. SACCHI, Storia del Secondo Tempio, 155-156. Circa le “tavole celesti”, cf. 1En 
81,2. Di esse parla anche il Libro dei Giubilei, ben noto a Qumran: cf. S. TZOREF, Covenantal 
Election in 4Q252 and Jubilees’ Heavenly Tablets, in Dead Sea Discoveries 18 (2011) 74-89. 
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emerge da un testo importantissimo dal titolo Regola della Comunità38, mentre 
ciò non avvenne nei testi che sono compresi nel canone dell’Antico Testamento, 
nel quale ci si è sempre schierati a favore della libertà umana, come fece il 
Qohelet39. Tale predeterminismo era un tratto caratteristico della teologia degli 
esseni, come testimonia Flavio Giuseppe quando presenta le peculiarità dei più 
rappresentativi gruppi giudaici, cioè i farisei, i sadducei e gli esseni40.  
Nelle Antichità giudaiche, infatti, egli spiega che secondo gli esseni il 
“fato” (eiJmarmevnh) è il sovrano di tutto e nulla accade senza che esso l’abbia 
disposto e, in un altro passo, precisa che gli esseni insegnano che in tutte le cose 
occorre affidarsi a Dio41. I due testi non sono in contraddizione, perché quello 
che è chiamato “fato” (eiJmarmevnh) consiste in ciò che viene determinato da 
esseri soprannaturali, Dio o gli angeli, ma che non annulla la libertà di decisione 
degli uomini in campo etico e religioso42. Per l’essenismo – o, come lo chiama 
Gabriele Boccaccini, il giudaismo enochico – la storia è in continua decadenza a 
causa del peccato degli angeli ribelli; da parte loro, gli uomini non possono fare 
nulla per rimediare. Tuttavia, costoro non sono esenti da colpa, ma se scelgono 
di fare affidamento su Dio e di opporsi al male possono conseguire la felicità 
finale; invece, i peccatori e gli angeli ribelli subiranno la punizione.  
A Qumran, però, «i concetti di dualismo cosmico e di predestinazione 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
38 Il nome rende esplicito il contenuto di tale testo, sul quale cf. P. SACCHI, Regola della comunità, 
Brescia 2006. Tale predeterminismo fu poi mitigato: cf. ivi 68-69. 
39 Il Qohelet, tuttavia, conosce bene il concetto di “sorte” o “destino”, che esprime con il vocabolo 
miqreh, il quale indica qualcosa che succede senza che un attore umano lo voglia o cooperi. Egli 
insiste sull’uguaglianza della sorte per gli uomini e gli animali, perché tutti devono morire (cf. 3,19), 
come pure del giusto e del malvagio (cf. 9,2). Cf. H. RINGGREN, qārāh, in Grande Lessico dell’Antico 
Testamento, vol. VIII, col. 4. 
40 Su questi temi, cf. almeno J. C. VANDERKAM, Manoscritti del Mar Morto. Il dibattito recente oltre 
le polemiche, Roma 1995, 89-92 e 125-126; G. BOCCACCINI, Oltre l’ipotesi essenica. Lo scisma tra 
Qumran e il giudaismo enochico, Brescia 2003, 298-299.  
41 Per la prima affermazione, cf. FLAVIO GIUSEPPE, Antiquitates iudaicae 13,171-172: R. MARCUS 
(ed.), Josephus, Cambridge (MA) - London 1976, VII, 310-312; per la seconda, cf. ivi 18,18; L. H. 
FELDMAN (ed.), Josephus, vol. XI, Cambridge (MA) - London 1969, 14-15. 
42 Cf. J. MAIER, Il giudaismo del secondo tempio. Storia e religione, Brescia 1991, 307-308. 
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individuale in fondo fecero di Dio l’origine del male sia a livello cosmico che 
individuale. La negazione della libertà angelica e umana divenne la causa 
principale di conflitto tra Qumran e il più ampio movimento enochico»43. Questa 
è una differenza sostanziale, non riconosciuta, per esempio, da James C. 
VanderKam44, rispetto al giudaismo enochico, i cui seguaci credevano al 
determinismo storico ma non alla predestinazione individuale e, inoltre, non 
attribuivano l’origine del male a Dio. Ci troviamo, allora, davanti a uno dei casi 
in cui Flavio Giuseppe dimostra di non essere completamente “preciso”, perché 
si fa influenzare dal suo programma apologetico45.  
Questo discorso non riguarda soltanto gli esseni e i membri della comunità 
di Qumran, ma anche i ben più noti farisei e i sadducei, ricordati 
abbondantemente nel Nuovo Testamento46. I farisei, che in Antiquitates iudaicae 
13,171-172 erano stati collocati da Flavio Giuseppe in una posizione mediana 
tra gli esseni “fatalisti” e i sadducei completamente avversi all’idea di una 
eiJmarmevnh, in un passo della precedente opera Bellum iudaicum vengono 
contrapposti soltanto ai sadducei: 
«[I farisei] attribuiscono ogni cosa al destino e a Dio (eiJmarmevnh/ te kai; 
qew`/); ritengono che l’agire bene o male dipende in massima parte dagli 
uomini, ma che in ogni cosa ha parte anche il destino (th;n eiJmarmevnhn) 
[…]. I sadducei, invece, che compongono l’altra setta, negano 
completamente il destino (eiJmarmevnhn) ed escludono che Dio possa fare 
qualche cosa di male o solo vederla; affermano che è in potere degli uomini 
la scelta tra il bene e il male, e che secondo il suo volere ciascuno si dirige 
verso l’uno o verso l’altro»47. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
43 BOCCACCINI, Oltre l’ipotesi essenica, 298-299. 
44 Cf. VANDERKAM, Manoscritti del Mar Morto, 90-91. 
45 Per una breve presentazione dei gruppi giudaici nelle opere di Flavio Giuseppe, cf. S. MASON, 
Giuseppe Flavio e il Nuovo Testamento, Torino 2001, 148-162. 
46 Cf. G. STEMBERGER, Farisei, sadducei, esseni, Brescia 1993, 88-90. 
47 FLAVIO GIUSEPPE, Bellum iudaicum II, 162-165: G. VITUCCI (cur.), Flavio Giuseppe. La Guerra 
giudaica, Milano 61997, I, 318-319. 
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In questo caso gioca non solo la contrapposizione tra i due tavgmata (“fazioni”) 
che Flavio Giuseppe, secondo anche le modalità dell’epoca, esprime in termini 
estremi, ma anche il fatto che egli presenta i sadducei come la “versione 
giudaica” degli epicurei48, mentre i farisei quella degli stoici e gli esseni quella 
dei pitagorici49. L’obiettivo di Flavio Giuseppe è rendere comprensibile ai lettori 
greci e romani la complessa situazione del mondo giudaico, per cui, arditamente, 
adopera un concetto come quello di eiJmarmevnh, che non ha corrispettivo nella 
lingua ebraica, né può essere applicato ad alcuna delle aiJrevsei" da lui 
esaminate. In definitiva, con una coloritura greca egli vuol rendere una 
concezione sostanzialmente biblica, secondo la quale Dio agisce nel mondo con 
la sua provvidenza e all’uomo non è sottratta la propria responsabilità morale.  
In tale contesto di riflessione teologica, tra gli esseni che sottolineavano il 
ruolo divino e i sadducei quello umano, si collocavano i farisei che esprimevano 
una visione più equilibrata e certamente “maggioritaria” tra il popolo50, la quale 
non avrebbe mai potuto essere pienamente congruente con l’antica concezione 
della eiJmarmevnh, che nello stoicismo era considerata quale «serie inviolabile 
delle cause» e «legge razionale in base alla quale le cose avvenute sono 
avvenute, quelle che avvengono avvengono e quelle che avverranno 
avverranno», in quanto «nel mondo tutto viene disposto dalla pronoia»51.  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
48 I sadducei, negando la vita eterna e la risurrezione dei corpi (cf. Mc 12,18; At 23,6-8), potevano 
sembrare affini agli epicurei, che sostenevano l’impossibilità dell’immortalità dell’anima. 
49 Cf. FLAVIO GIUSEPPE, Vita II, 12: E. MIGLIARIO (cur.), Autobiografia, testo greco a fronte, Milano 
32002, 72-73: «A diciannove anni presi dunque a vivere seguendo i precetti della scuola farisaica, che 
si avvicina a quella che i greci chiamano stoica». Sugli esseni, cf. FLAVIO GIUSEPPE, Antiquitates 
iudaicae XV, 371: R. MARCUS (ed.), Josephus, vol. VIII, Cambridge (MA) - London 1969, 178-179. 
Sui sadducei, cf. FLAVIO GIUSEPPE, Antiquitates iudaicae X, 277-278: R. MARCUS (ed.), Josephus, 
vol. VI, Cambridge (MA) - London 1966, 310-311. 
50 Cf. E. SCHÜRER, Storia del popolo giudaico al tempo di Gesù Cristo (175 a.C.-135 d.C.), edizione 
diretta e riveduta da G. Vermes, F. Millar, M. Goodman e P. Vermes, edizione italiana a cura di C. 
Gianotto, Brescia 1987, II, 474-477. Per altri approfondimenti, cf. J. KLAWANS, Josephus on Fate, 
Free Will, and Ancient Jewish Types of Compatibilism, in Numen 56 (2009) 44-90. 
51 L’idea di una eiJmarmevnh quale destino era già familiare ai greci, ma furono gli stoici – e in 
particolare Crisippo – a elaborare un’ampia riflessione in proposito. Rimandiamo a M. POHLENZ, La 
62 Saggi 
	  
Nonostante tutte queste considerazioni, Flavio Giuseppe riserva un ruolo 
importante alla tuvch in un momento particolare della sua vita: il passaggio ai 
romani. Egli dovette ammettere, infatti, «che la fortuna (tuvch) è passata 
interamente dalla parte dei romani»; alcuni suoi compatrioti, presso i quali si era 
rifugiato alla fine dell’assedio della città che aveva difeso, gli rimproverarono 
che «se anche la fortuna (tuvch) dei romani ti ha infuso l’oblio di te stesso, 
penseremo noi a salvare l’onore della patria»52. Il futuro imperatore Tito lo 
ammirò e «pensando al valoroso combattente di ieri che era appena caduto nelle 
mani dei nemici gli venne da riflettere quant’è grande il potere della fortuna 
(o{son duvnatai tuvch)»53. Si riconosce facilmente la necessità “comunicativa” 
che rende l’autore più vicino a modi di esprimersi consoni ai suoi lettori. 
Quanto al Nuovo Testamento, non c’è alcun posto per la tuvch, mentre 
vengono riprese, soprattutto nel corpus paulinum, le idee di elezione e 
predestinazione, che si presentano strettamente connesse nella sua concezione 
teologica54. Non una “fortuna cieca” o un “destino cinico e baro”, bensì una 
chiamata, una “scelta”, ejkloghv (cf. Rm 9,11; 11,5.7.28; 1Ts 1,4) compiuta da 
Dio nell’ambito di un suo preciso disegno, compreso nell’orizzonte dell’amore, 
della grazia, della misericordia e della sapienza che gli appartengono55.  
È impossibile proseguire l’esposizione di quest’argomento omettendo di 
trattare brevemente l’uso del verbo composto proorivzw, che ha il senso di 
“determinare in anticipo”. Esso ricorre 5 volte nell’epistolario paolino, di cui tre 
volte nelle protopaoline (lettere scritte certamente dall’apostolo) e due nelle 
deuteropaoline (scritte subito dopo la sua morte da discepoli): 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
Stoa. Storia di un movimento spirituale, Milano 2005, 201-216.  
52 FLAVIO GIUSEPPE, Bellum iudaicum III, 354 e 359: VITUCCI, Flavio Giuseppe. La Guerra giudaica, 
I, 551. 
53 Ivi 396: ivi 559. 
54 Cf., per un breve riscontro, W.A. ELWELL, Elezione e predestinazione, in G. F. HAWTHORNE - R. P. 
MARTIN - D. G. REID (curr.), Dizionario di Paolo e delle sue lettere, Cinisello Balsamo (Milano) 
1999, 522-528. 
55 C’è anche il verbo ejklevgomai (cf. 1Cor 1,27 [2x].28; Ef 1,4) e l’aggettivo ejklektov" (cf. Rm 8,33; 
16,13; Col 3,12; 1Tm 5,21; 2Tm 2,10; Tt 1,1). 
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Rm 8,29-30: «Poiché quelli che egli da sempre ha conosciuto (proevgnw), li 
ha anche predestinati (prowvrisen) a essere conformi all’immagine del Figlio 
suo, perché egli sia il primogenito tra molti fratelli; quelli poi che ha 
predestinato (prowvrisen), li ha anche chiamati (ejkavlesen); quelli che ha 
chiamato (ejkavlesen), li ha anche giustificati; quelli che ha giustificato, li ha 
anche glorificati»56. 
1Cor 2,7: «Parliamo invece della sapienza di Dio, che è nel mistero, che è 
rimasta nascosta e che Dio ha stabilito prima (prowvrisen) dei secoli per la 
nostra gloria». 
Ef 1,5.11: «predestinandoci (proorivsa") a essere per lui figli adottivi 
mediante Gesù Cristo, secondo il disegno d’amore della sua volontà […]. In 
lui siamo stati fatti anche eredi, predestinati (proorisqevnte") – secondo il 
progetto di colui che tutto opera secondo la sua volontà». 
Se in 1Cor 2,7 si parla di una sapienza preordinata da Dio a vantaggio dei 
credenti, in Rm 8,29-30 Paolo si riferisce a questi ultimi in quanto “predestinati” 
a conformarsi all’immagine di Cristo, cioè a partecipare alla sua morte e 
risurrezione57.  
In Ef 1,5 l’elezione è considerata come una predestinazione a diventare 
“figli adottivi” di Dio. I caratteri di tale elezione/predestinazione sono 
esplicitamente indicati: essa avviene prima della fondazione del mondo; dipende 
da un’iniziativa esclusivamente divina; non pone alcuna differenza tra buoni e 
cattivi; non si riferisce alla salvezza eterna, bensì alla chiamata alla vita cristiana 
in questo mondo58. Nel v. 11, poi, la predestinazione è considerata anche da un 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
56 In Rm 8,29 ricorre anche il verbo proginwvskw, avente una certa connotazione di predestinazione. 
L’altra ricorrenza di questo verbo è in Rm 11,2: «Dio non ha ripudiato il suo popolo, che egli ha 
scelto fin da principio (proevgnw)». 
57 Cf. A. PITTA, Lettera ai Romani, Milano 2001, 309-310; S. LÉGASSE, L’epistola ai Romani, Brescia 
2004, 415-418; R. PENNA, Lettera ai Romani. II. Rm 6-11, Bologna 2006, 199-202. 
58 Cf. E. BEST, Lettera agli Efesini, Brescia 2001, 166-167; R. PENNA, Lettera agli Efesini, Bologna 
2001, 91; S. ROMANELLO, Lettera agli Efesini, Milano 2003, 52-53; J.P. HEIL, Ephesians: 
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altro punto di vista, quello storico, che si riscontra nell’esperienza di Israele 
quale “proprietà” di Dio (cf. Dt 7,6; 14,2; 32,9; ma anche 1QS 2,2 e 1QM 13,9) 
e che, poi, si applica ai giudeo-cristiani, i quali già ne erano consapevoli prima 
del battesimo perché attendevano il Messia e, quindi, erano testimoni della 
volontà di Dio di corrispondere alla speranza riposta in lui59.  
Negli scritti paolini, quindi, la predestinazione è collegata sempre a 
Cristo e al progetto salvifico da lui realizzato, che s’identifica con il 
compimento dell’eterna volontà d’amore del Padre. In ogni caso, esiste un 
legame con la chiamata da intendersi come conseguenza della predestinazione, 
la quale non annulla, però, la libera responsabilità umana e la libertà che ne 
consegue. In tal senso, negli scritti neotestamentari è presente un termine non 
ignoto alla grecità: kairov", il “momento fatale e decisivo”, che viene donato 
affinché si approfitti per cogliere l’occasione di aderire alla salvezza offerta60. 
Di questo Paolo è testimone diretto, perché egli stesso si sente un “predestinato” 
da Dio, che lo scelse fin dal seno di sua madre e lo chiamò con la sua grazia (cf. 
Gal 1,15).  
 
4. Tirare le sorti: una pratica comune 
 
Nella Bibbia ebraica vi sono anche altri due interessanti termini, che ci 
consentono di rendere più completa la nostra indagine sull’argomento.  
 
1. Il primo vocabolo è gôrāl (almeno 77 ricorrenze), che si riferisce molto 
probabilmente a pietruzze o pezzetti di legno con cui si estraeva la sorte61. Ciò 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
Empowerment to Walk in Love for the Unity of All in Christ, Atlanta 2007, 61-62. Evidentemente, 
non si tratta, quindi, della predestinazione com’era intesa a Qumran. 
59 Cf. PENNA, Lettera agli Efesini, Bologna 2001, 101-102. 
60 Cf. G. DELLING, kairov", in Grande Lessico del Nuovo Testamento, vol. IV, coll. 1363-1383, che 
traccia una storia del significato del termine dall’uso nella grecità classica a quello dei testi biblici.  
61 Cf. W. DOMMERSHAUSEN, gôrāl, in Grande Lessico dell’Antico Testamento, vol. I, coll. 2023-
2038. Come breve introduzione all’argomento, cf. D. DAVIS, Divination in the Bible, in Jewish Bible 
Quarterly 30 (2002) 121-127. 
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avveniva nelle più svariate situazioni della vita quotidiana: quando bisognava 
prendere decisioni “imparziali”62, dividere una proprietà (cf. Nm 26,55) o un 
bottino di guerra o di rapina (cf. Pr 1,14), oppure assegnare degli incarichi, 
perfino quelli di carattere sacerdotale nel culto prestato nel tempio (cf. 1Cr 24). 
Era considerata una pratica normale estrarre la sorte davanti al Signore, sia per 
le questioni private sia per le pubbliche. Ad esempio, in Gs 18 si narra il 
sorteggio per la divisione della terra tra le tribù avvenuto nel santuario di Silo; 
per le ordalie, invece, cf. Gs 7,13s e Gn 1,7. Così avveniva anche nel giorno 
dell’Espiazione (Jôm Kippûr), quando il sommo sacerdote doveva fare il 
sorteggio per stabilire quale capro offrire a Dio e quale mandare nel deserto, dal 
demone Azazel (cf. Lev 16). 
Nell’Antico Testamento si parla circa sette volte di un misterioso sistema 
per estrarre le sorti: gli ’urîm e i tummîm63. È molto probabile che si trattasse di 
una forma di psefomanzia, ossia di estrazione della sorte mediante pietre, una di 
colore chiaro e l’altra di colore scuro. Tale pratica presenta delle notevoli 
somiglianze con una pratica oracolare assira descritta su una tavoletta, dove si 
parla di aban erēši (“pietra del desiderio”) e di aban lā erēši (“pietra del non 
desiderio”), per indicare una situazione positiva o negativa64.  
Il significato di ’urîm, con ogni probabilità, può essere connesso con la 
parola ’ôr (“luce”) oppure ’ûr (“fiamma”), per cui potrebbe essere tradotto con 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
62 In Pr 16,33 si dice: «Nel cavo della veste si getta la sorte (gôrāl), ma la decisione (mišpātô) 
dipende tutta dal Signore». È esplicita una dose di imprevedibilità, ma anch’essa è in ogni caso 
controllata dal Signore. 
63 Cf. Es 28,30; Lv 8,8; Nm 27,21; Dt 33,8; 1Sam 28; Esd 2,63; Ne 7,65. Sugli ’urîm e i tummîm, cf. 
T. CRAIGEN, Urim and Thummim (part of an unpublished paper entitled Revelation through Urim and 
Thummim presented to the Post Graduate Seminar in September, 1978 at Grace Theological 
Seminary, Winona Lake, IN), in: http://faculty.gordon.edu/hu/bi/ted_hildebrandt/otesources 
/02exodus/Text/Articles/Craigen-Urim.htm [visitato il 16-9-2012]; F. FELLERT, Urim e Tummim, in 
H. BURKHARDT e altri, Grande Enciclopedia illustrata della Bibbia, Casale Monferrato (Alessandria) 
1997, III, 509-511; T. G. HATCH, Magic, Biblical Law, and the Israelite Urim and Thummim, in 
Studia Antiqua 5 (2007) 2, 87-94. 
64 Cf. W. HOROWITZ - V. HUROWITZ, Urim and Thummim in Light of a Psephomancy Ritual from 
Assur (LKA 137), in Journal of Ancient Near Eastern Studies 21 (1992) 95-115. 
66 Saggi 
	  
“luci” o “lampi”. Più complessa è la traduzione di tummîm, da collegarsi alla 
radice tm, che ha il senso di “perfetto”, “vero”, “onesto”. L’espressione 
completa, quindi, andrebbe compresa così: “pietre di luce e di onestà”.  
Secondo Yoma 21b (un trattato del Talmud babilonese), gli ’urîm e i 
tummîm – come l’arca, i cherubini, il fuoco dal cielo e la profezia – erano tra 
quelle cinque cose che distinguevano l’epoca del Primo Tempio da quella del 
Secondo Tempio. Ci sono, però, delle testimonianze – bibliche ed extrabibliche 
– che provano il loro uso almeno fino alla morte di Giovanni Ircano (104 a.C.)65. 
Queste pietre furono custodite prima nell’efod, una veste sacerdotale, e poi nel 
pettorale del sommo sacerdote.  
Nella Settanta gôrāl è reso con klh`ro"66. Con il suo significato di “sorte” 
e di “parte” spettante alla fine dei tempi – quindi, in senso escatologico – lo 
troviamo anche nel Nuovo Testamento e nel giudaismo contemporaneo67. Non 
può sorprendere, allora, l’uso di questo termine per indicare il comportamento 
dei soldati sotto la croce a proposito delle vesti di Gesù: gli evangelisti, 
concordemente, scrivono che furono “gettate le sorti” (bavllonte" klh`ron; 
«mittentes sortem», traduce la Vulgata) per l’assegnazione di quella parte degli 
effetti personali del condannato. Si confrontino Mc 15,24; Mt 27,35; Lc 23,34; 
Gv 19,24, che citano tutti Sal 22,19: «Si dividono le mie vesti, sulla mia tunica 
gettano la sorte (jappîlû gôrāl; e[balon klh`ron; miserunt sortem)»68. 
Anche i turni del servizio sacerdotale al Tempio di Gerusalemme erano 
estratti a sorte, come si dice in Lc 1,9 – usando soltanto il verbo lagcavnw – circa 
il caso di Zaccaria, il padre di Giovanni Battista. Parimenti, in At 1,17, con 
e[lachn to;n klh`ron, si parla del ministero apostolico che “toccò” anche a 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
65 Cf. il commento a questi testi in L.S. FRIED, Did Second Temple High Priests Possess The Urim 
And Thummim?, in The Journal of Hebrew Scriptures 7 (2007) 3 [http://www.jhsonline.org - visitato 
il 31-8-2012]. 
66 Cf. W. FOERSTER, klh`ro", in Grande Lessico del Nuovo Testamento, vol. V, coll. 585ss. La 
Vulgata traduce con sors. 
67 Cf. ivi 592ss. 
68 Cf. R. E. BROWN, La morte del Messia. Dal Getsemani al sepolcro. Un commentario ai Racconti 
della Passione nei quattro vangeli, Brescia 1999, 1071-1075. 
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Giuda Iscariota. Per ripristinare il numero 12, fu tirato a sorte tra Mattia e 
Giuseppe detto il Giusto, e questa cadde su Mattia: e[dwkan klhvrou" aujtoi`" 
kai; e[pesen oJ klh`ro" ejpi; Maqqivan (et dederunt sortes eis et cecidit sors 
super Matthiam). Naturalmente, questo “gettare la sorte” non implica una 
visione fatalista, ma intende esprimere l’autonomia della volontà divina, che si 
manifesta attraverso questo tipo di segni. 
 
2. L’altro termine a cui prestiamo attenzione è pûr, una parola non ebraica ma 
accadica, il cui significato è “sorte”69. Com’è noto, con il plurale pûrîm è 
chiamata una tipica festa ebraica, la cui eziologia è spiegata nel libro di Ester70. 
Tale festa ricorre nel sesto mese del calendario ebraico, Adar, che cade tra i 
nostri mesi di febbraio e marzo, precisamente nei giorni 14 e 15, e precede di un 
mese la celebrazione della Pasqua. In Est 3,7 si dice: «Fece un editto nell’anno 
dodicesimo del regno di Artaserse; tirò a sorte il giorno e il mese, per sterminare 
in un solo giorno il popolo di Mardocheo. La sorte cadde sul quattordicesimo 
giorno del mese di Adar». Il malvagio Amàn aveva organizzato un genocidio ai 
danni degli ebrei per vendicarsi di Mardocheo, che non voleva sottomettersi a 
lui. La sorte, però, fu ribaltata perché il piano di Amàn venne sventato 
dall’intervento provvidenziale di Ester, sicché nel giorno stabilito dalle sorti 
furono condannati e impiccati Amàn e i suoi familiari al posto degli ebrei: 
«Mardocheo scrisse queste cose su un libro e lo mandò ai Giudei che vivevano 
nel regno di Artaserse vicini e lontani, per stabilire questi giorni come festivi, da 
celebrare il quattordici e il quindici del mese di Adar. In quei giorni infatti i 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
69 Cf. J. VÍLCHEZ LÍNDEZ, Rut ed Ester, Roma 2004, 153. Cf. anche Est 9,26: «Perciò quei giorni 
furono chiamati Purìm a motivo delle sorti, poiché nella loro lingua esse sono chiamate Purìm, e a 
motivo delle parole di questa lettera, che ricordava tutto quello che avevano sofferto e che era loro 
capitato». 
70 Per una buona introduzione, cf. E. ZENGER, Il libro di Ester, in ID., Introduzione all’Antico 
Testamento, 457-470. Ester è un’ebrea dell’harem del re Assuero che diventa poi regina. Ella ha due 
nomi, come si legge in 2,7: il primo, quello ebraico, è Hadassa, che significa “mirto”; il secondo, di 
origine incerta, è Ester. Al riguardo, ci sono due teorie: Ester potrebbe derivare dal nome della 
famosa dea mesopotamica dell’amore Ishtar, oppure dal persiano stareh, ossia “stella”. 
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Giudei ebbero tregua dai loro nemici, e quello fu il mese, Adar, nel quale essi 
passarono dal pianto alla gioia e dal dolore a un giorno di festa; perciò esso deve 
essere considerato tutto quanto come un periodo di giorni festivi, di nozze ed 
esultanza, in cui si inviano doni agli amici e ai poveri»  (Est 9,20-22). 
 
5. Conclusioni 
 
La nostra esplorazione su un tema tanto delicato come la fortuna nel mondo 
biblico ci ha condotto sulle strade della filologia, della storia delle religioni, 
della letteratura e del pensiero che si affermò nel Vicino Oriente antico, non 
senza guardare al mondo religioso ellenistico-romano. Ciò si è reso necessario 
per la complessa e variegata realtà della Bibbia, la quale attraversa differenti 
epoche e testimonia incontri con tanti popoli diversi e con le loro splendide 
culture, da cui sa trarre qualcosa, ponendosi “fruttuosamente” in dialogo oppure 
in contrapposizione. Le Scritture, tuttavia, riescono a conservare anche la loro 
originalità e identità, come è giusto per una realtà nella quale si esprime la 
grande sapienza di una tradizione profondamente umana, oltre che, per ebrei e 
cristiani, di una rivelazione autenticamente divina.  
Il pensiero biblico, come abbiamo visto, insiste sul fatto che al di sopra di 
tutto c’è Dio con il suo progetto, con la sua provvidenza, mentre non c’è spazio 
alcuno per il caso. Il fatalismo delle pur splendide culture antiche – si pensi, ad 
esempio, ai sumeri – viene “superato” in un’ottica secondo la quale da una parte 
c’è Dio, il sovrano della storia e del cosmo, e dall’altra la creatura “uomo”, la 
cui dignità è indiscutibilmente affermata71. Questi è “persona”, chiamata a 
vivere nella libertà e a essere partner nella conduzione della storia da un Dio che 
non lo schiaccia e che non ne lede l’arbitrio, al punto da accettare che egli, 
percorrendo sentieri tortuosi, giunga perfino a sbagliare. 
Troviamo in questo pensiero, dunque, non poche di quelle radici dei 
dibattiti che si svolgeranno in maniera appassionata e avvincente nei secoli 
successivi in sede filosofica, teologica e, naturalmente, letteraria: il senso del 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
71 Cf. G. DI PALMA, “Che cos’è l’uomo per cui te ne curi?”. La sapienza biblica per una nuova 
dignità dell’essere umano, in Asprenas 59 (2012) 7-26. 
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rapporto tra Dio e l’uomo, il libero arbitrio, il rapporto tra virtù e fortuna… Gli 
approfondimenti in tal senso sono di competenza altrui, ai quali lasciamo 
volentieri il campo. 
Rimane, in tanta parte della tradizione ebraica e cristiana, pur sempre un 
certo disagio nei confronti di una concezione della fortuna che funge da arbitro 
dei destini umani, come abbiamo ricordato portando l’esempio del testo di 
Agostino d’Ippona. E anche nell’interpretazione del versetto che abbiamo posto 
come titolo di questo contributo si scorge un rifiuto dell’idea di fortuna, come si 
evince dall’esegesi che Rashi di Troyes72 gli riserva: 
«11. Lia disse: “È venuta la fortuna!”. E lo chiamò Gad. 
È venuta la fortuna (ba-gad) – È venuta la buona sorte (Targum 
Yonatan Gn 30,11). È come in: Sii fortunata, mia fortuna (gad) e non 
stancarti (Shabbat 67b). Similmente: Voi che preparate una tavola 
per la Fortuna (Gad) (Is 65,11). Il midrash aggadico dice che Gad 
nacque già circonciso73. Tale è il senso che questo termine ha in: 
Tagliate (gaddu) l’albero (Dn 4,11). Io non so perché le due parole 
ba, “è venuta” e gad, “la fortuna”, siano scritte come una sola parola, 
ba-gad. Altra interpretazione: perché è scritto in una sola parola, ba-
gad? Il termine significa: “Egli ha tradito (bagad)”. E come se Lia 
dicesse a Giacobbe: “Tu mi hai tradito, unendoti alla mia schiava, 
come un uomo ha tradito la donna della sua giovinezza!”»74. 
 
 
 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
72 Rashi è acronimo di Rabbi Shlomo Yitzhaqi, vissuto tra il 1040 e il 1105. È giustamente ritenuto 
uno dei più grandi commentatori della Bibbia e dei testi della tradizione ebraica. 
73 Il fatto di nascere avendo già nella propria carne il “segno dell’alleanza” della circoncisione (cf. 
Gen 17,11) è considerato, nella tradizione ebraica, come indice di particolare santità; cf. a tale 
proposito, Tanchuma, Noè 5 e ’Avot de R. Natan II. 
74 RASHI DI TROYES, Commento alla Genesi, prefazione di P. De Benedetti, introduzione e traduzione 
di L. Cattani, Genova 1999, 245. 
